Aperçu sur la littérature orale moaaga
Alain Joseph Sissao by SISSAO, Alain Joseph
Aperçu sur la littérature orale moaaga 
Alain Joseph Sissao1 
 
 
L’étude des littératures orales africaines est une œuvre qui est importante quand 
on sait que ces littératures découlent d’une société d’oralité. La fixation des catégories de 
genres permet de comprendre les fondements de cette littérature. Nous tenterons de 
cerner les différents genres de la littérature orale burkinabè. Nous savons qu'au Burkina, 
il existe selon les linguistes plus d'une soixantaine de langues. Chaque langue est liée  à 
une culture verbale qui possède un fonds culturel très riche qui constitue le vecteur de la 
transmission des savoirs de la société. Nous avons presque dans toutes les ethnies du 
Burkina des genres oraux narratifs et non narratifs notamment: les contes et les proverbes 
pour ne citer que ceux-là. Nous n'avons pas la prétention dans le cadre cet article de faire 
le point de la littérature orale de toutes les ethnies du Burkina, car cette expérience 
relèverait d'un travail prétentieux et généraliste, mais nous nous bornerons à examiner le 
cas spécifique de la littérature orale des moose que nous connaissons bien en raison de 
notre ancrage linguistique et culturel dans cette ethnie et de la disponibilité des matériaux 
documentaires approfondies dans cette culture. 
 
Typologie et taxinomie des genres oraux moose. 
  
Typologie : les genres narratifs et les genres non narratifs. 
Dans nos travaux sur la littérature orale des moose, il faut dire que nous sommes 
partis du constat que cette littérature orale possédait des genres oraux spécifiques à elle et 
différents des autres cultures. Ce qui nous a amené à engager des recherches 
documentaires et de terrain approfondies sur cette littérature.  
Plusieurs chercheurs se sont déjà posés la question de l'identification des formes 
traditionnelles. Pour notre part, nous nous basons sur le fait que ces codes culturels et 
linguistiques doivent être préalablement perçus comme venant de la tradition orale moosé 
(O. KABORE, 1985 : 428 ; D. Bonnet, 1982 ; Abbé L. Nare : 1981).  
Les moose ont développé une culture verbale très riche. Nous pouvons constater 
que celle-ci est basée sur une typologie de genres oraux qui constituent l'ossature de la 
tradition. C'est ainsi que nous distinguons d'une part des énoncés longs basés sur des 
discours très élaborés notamment le conte long, la nouvelle. D'autre part des énoncés 
courts qui développent des connaissances sur la culture moaaga notamment le conte court 
ou devinette, le proverbe, et la devise ou nom de guerre.  Voyons maintenant la taxinomie 






Les formes non narratives 
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  Le yelbûndi ou proverbe. 
 Quelle définition peut-on donner du proverbe ou yelbûndi ? 
 Selon Doris Bonnet, les premières recherches parémiologies ont principalement 
consisté à définir le proverbe et à en rechercher son origine ou plus précisément son 
auteur. Ainsi, elle pense que "l'âme populaire" longtemps évoquée depuis Aristote et 
Rousseau a été révoquée par Seiler (1922) qui individualise l'origine du proverbe et elle 
poursuit plus loin: "il faut nécessairement que tout proverbe ait d'abord été énoncé un 
jour quelque part". A ce propos, Doris Bonnet observe que l'analyse de cette dialectique 
sur l'origine est décrite par Jolles A. (1972) dans les formes simples, et considérée à juste 
titre, comme non pertinente. Ce qui lui permet de noter que le moaaga réfère parfois le 
proverbe qu'il énonce à son auteur lorsqu'il s'agit d'un ancien zabyυυré "nom de guerre" 
mais la tradition, par l'entremise des ancêtres, intègre les symboles proverbiaux à son 
idéologie. Dans ce sens, pour l'auteur c'est l'idéologie de la société en quelque sorte. 
 La définition du proverbe de Jolles dans les formes simples- note Bonnet- est 
envisagée à travers une "disposition mentale" qui consiste à isoler une expérience que la 
locution proverbiale individualise dans une situation. A ce sujet Jolles précise que cette 
locution doit avoir un caractère apodictique. 
 Par ailleurs, certains auteurs ont défini le proverbe en l'opposant à d'autres formes 
de parole qui lui sont proches- note Doris Bonnet. C'est le cas de Greimas (1970) qui 
définit le proverbe en le différenciant du dicton, le premier étant connoté et le second ne 
l'étant pas. Dominique Zahan (1963), par ailleurs, distingue le proverbe de la maxime en 
se référant à l'emploi de deux termes bambara pour désigner deux formes de la parole 
assez similaire. Néanmoins, cette distinction s'appuie plus sur une autre interprétation du 
chercheur que sur une étude des champs sémantiques recouverts par les termes désignés.  
 En dernière analyse, Jean Cauvin (1977) préfère retenir la distinction entre ce-qui-
est-proverbe et ce-qui-n'est-pas-proverbe. Cette attitude- note Bonnet- parait plus 
prudente car elle permet d'éviter l'assimilation rapides de formes africaines à des formes 
occidentales.  
 L'étude de Jean Cauvin sur les proverbes minyanka du Mali (sénoufo du Nord) est 
celle qui a retenu son plus grand intérêt quant à sa démarche et sa fidélité à la langue 
minyanka 2. Pour notre part, elle retient aussi notre attention et nous nous en inspirerons. 
Malgré le fait que les circonstances de collecte, de façon évidente, ne soient pas les 
mêmes. La typologie des proverbes de Jean Cauvin met en évidence des types de 
raisonnements établis à partir des structures symboliques des images proverbiales 
parallèlement aux structures syntaxiques de l'énoncé proverbial. D'autre part, cette 
typologie a l'intérêt de considérer la situation d'emploi du proverbe et la polysémie du 
symbole en fonction de ses différentes situations d'emploi. Nous rejoignons Doris Bonnet 
dans sa persistance à penser que Jean Cauvin privilégie le fonctionnement interne du 
proverbe en situation et non plus son sens ni contenu. Aussi aboutit-elle à ces 
interrogations pertinentes identiques à celles de Jean Cauvin : 
 
La question qu'on se pose [...] n'est plus : 'que signifie ce proverbe ? Mais elle devient : 'comment 
signifie ce proverbe?' Quels sont les mécanismes d'un mécanisme par proverbe?  
 
                                                
(2). D. BONNET, Op cit, P. 30 
 En effet, la classification des proverbes de Cauvin permet de dégager différents 
types de raisonnement mis en place par la pensée imageante, différents éléments sur 
lesquels se fonde cette pensée imageante et "comment ces différents éléments 
fonctionnent et articulent entre eux". Mais constituer un corpus, c'est privilégier une 
lecture pour l'exploiter à des fins précises. Et la finalité de J Cauvin est "la description du 
contenu de la vision du monde", en pays minyanka, la description de l'ordre social tel 
qu'il est et, "tel qu'on voudrait qu'il soit", "le portrait-robot de l'idéal que la société 
propose à l'individu". Néanmoins, une démarche n'en exclut pas une autre.  
 Alors que J Cauvin semble s'orienter vers une "exécution de la langue par 
l'appréhension de la structure mentale imageante, le travail de Doris Bonnet tend à se 
diriger vers une exécution de la parole, vers une étude des modes de production de la 
parole proverbiale dans sa pratique socio territoriale. A ce titre, elle se pose la question de 
savoir ce que représente le discours proverbial ce qu'il réalise entre les différents actants 
de la société moaaga, qu'exerce-t-il comme pouvoir, que met-il en jeu, que déplace-t-il 
comme énergie, que manifeste-t-il par le renouvellement de son retour, que dit-il, qui 
feinte-t-il, quelles sont ses limites? Ces questions constituent l'architecture de la 
problématique de Bonnet.  
 Selon Doris Bonnet, l'étude du champ sémantique du terme yelbûndi 
("proverbe")  et des autres formes de paroles que l'on emploie parfois pour évoquer ou 
désigner le proverbe en pays moaaga lui permet de constater que : 
1) le proverbe est désigné parfois comme la"parole (gomdè) ou comme "récit" (solemdé) 
ou encore comme parole proverbiale (gombûndi). Elle note que l'inverse ne se 
rencontre jamais (3). 
 Au regard de la définition de Doris Bonnet, l'étude du champ sémantique de ces 
trois termes recouvre des notions contenues dans yelbûndi: le proverbe peut avoir été 
une parole proverbiale, il est une parole, et il est la condensation d'un récit, mais 
n'importe qu'elle parole n'est pas un proverbe, la parole proverbiale citée par un membre 
de la société n'est pas forcément reprise par la tradition sous forme et enfin un récit n'est 
pas un proverbe. Ainsi le Gomdè, le Gombûndi et le solemdé peuvent apparaître 
comme des proverbes selon le contexte de l'énoncé. 
 Partant de ce constat, l'auteur opte pour la nécessité d'établir une taxinomie locale 
propre aux moosé, à partir des champs sémantiques des termes de la langue étudiée et 
précisée par les informations donnée par les locuteurs. 
 Quant à  l'Abbé Naré Laurent, il  définit le proverbe ou yelbûndi à partir de sa 
structure morphosyntaxique et sémantique. Le proverbe en mooré se dit "yelbûndi", pl " 
yelbûna", ou encore "siilga", pl. "siilse". Le mot yelbûndi est composé du mot yelle, 
chose, et du mot bûndi, qui veut dire courbe, pli, inflexion, en parlant par exemple d'un 
serpent, d'une corde, d'une ligne. Le mot bûndi, en effet veut dire recourber. Une telle 
courbe ou courbure produit comme une doublure provisoire de ce qui encore peut 
s'étendre sur toute sa longueur (L. Nare, 1981 : 113). La deuxième partie du mot 
yelbûndi suggère que le proverbe en mooré s'entend comme une expression à double 
sens, une parole ambivalente (Ne décèle-t -on pas cet aspect d'ambivalence dans le mot 
proverbe lui-même?). Le préfixe pro signifiant normalement "à la place de", le mot pro-
verbe (pro-verbium) traduirait où l'on dit une chose pour faire comprendre autre chose. 
                                                
(3). D. Bonnet, Op.cit., P. 31. 
 Cela tient au fait que le proverbe recourt souvent à une image, ou en tout cas reste 
très générique. Le proverbe, imagé ou non, demande une interprétation, ou une 
application ultérieure. A la limite le proverbe cache une énigme (c'est ainsi d'ailleurs 
qu'on le désigne parfois), que seulement des gens avertis peuvent découvrir: A mi tiir 
wυm sãnkãnde 
Celui qui est prévenu comprend le langage convenu (Nare, A., 1981 : 216) 
 C'est pourquoi après un discours assorti de proverbes et pas nécessairement 
lumineux pour tous, on dira volontiers : 
"A zagl goma ne pagdo" : Un tel a parlé avec des coques" Ses "paroles " ont besoin, 
autrement dit, d'être ultérieurement décortiquées. 
 Au lieu du mot yelbûndi, on peut aussi entendre yel-solemde, ou simplement 
solemde, dans le sens de la chose cachée, énigme. Cependant l'usage a retenu le mot 
solemde dans le sens de fable, conte parabole. Ainsi c'est le mot yelbûndi qui désigne 
couramment et sans équivoque le proverbe, la sentence proverbiale. Un équivalent au mot 
yelbûndi est le mot sïilga qui peut se traduire par allusion à, ou viser par allusion. Le mot 
sïilga pour dire proverbe est semble-t-il koupélien ( habitants de koupéla).  
 Les définitions de Doris Bonnet et de L'Abbé Naré se rejoignent dans la rigueur 
de décrire le yelbundi dans ses variantes car il y a plusieurs champs sémantiques qui 
peuvent déterminer le proverbe ou yelbûndi. 
 Par ailleurs, il faut noter que le pays moaaga se trouve en pleine région de savane, 
typique du domaine "soudanien", avec des conditions de plus en plus "sahélienne" à 
mesure que l'on va vers le nord. Le pays moaaga est compris dans la zone de savane et 
tend à participer à la steppe sahélienne. 
 A ce titre, il va exister une correspondance sémantique entre la réalité 
géographique physique du Moogo et son reflet dans les proverbes. Pour cela "il convient 
toutefois de remarquer l'importance, pour la compréhension des proverbes mosse, d'une 
information précise sur la flore et la faune du pays4. Ce point de vue est renforcé par 
Maurice Houis qui écrit :  
 
Le rythme humain est une étincelle de l'harmonie cosmique. L'homme soumis au désordre de par 
sa condition, est engagé dans le mouvement cosmique qui doit l'amener à dépasser sa condition 
pour revivre l'harmonie qui continue de lui être suggérée par le rythme de la nature, par tous les 
messages de la flore et de la faune, des ascendants ancestraux et mythiques, à travers les 
proverbes, les formules rituelles et les textes introducteurs à la connaissance profonde5.  
 
 A ce propos, la sagesse des proverbes, est d'abord un regard sur la nature ou sur le 
monde, une observation fine des êtres  qui s'y meuvent. Ce regard permet non seulement 
à l'homme de comprendre la nature, mais de se comprendre lui-même à travers elle. 
 Cette correspondance sémantique amène l'Abbé Laurent à se poser la question 
pertinente suivante : « Sans doute peut-on dire que la nature, déjà, porte un message sur 
l'homme et pour l'homme, que l'homme s'efforce de découvrir »6.  
  L'homme, à son tour -note l'Abbé Naré- utilisant les réalités de la nature, 
s'exprime lui-même et les charges de messages pour ses semblables. Ainsi, les arbres et 
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(6) L. NARE, Op cit, P. 22 
les arbustes, les plantes cultivées comme toute la végétation spontanée de la savane, les 
animaux domestiques  ou sauvages, toutes les bêtes et les bestiaux, les montagnes, les 
rivières, les phénomènes atmosphériques, tout parle à l'homme -et plus que de l'homme -, 
de Dieu tout parle à l'homme, dans le but finalement de lui enseigner le secret d'un 
comportement humain, d'un comportement plus juste. Chaque être, à partir de ses 
propriétés les plus caractéristiques, de son comportement le plus typique, est susceptible 
d'adresser à l'homme un message, message partiellement caché qu'il lui reviendra de 
déchiffrer à partir de sa propre expérience, pour encore éclairer cette même expérience et 
l'enrichir. 
 Pour notre part, nous essayerons de voir comment les romanciers héritiers de cette 
culture moaaga et vivant dans ce milieu physique sahélien rendront compte de cette 
même réalité dans un contexte tout à fait moderne. 
Au regard de toutes ces définitions ciblées et complémentaires du proverbe, notons 
que pour résumer que le terme yelbûna, pluriel de yelbûndi est un syntagme nominal 
composé de yel, radical de yel, et de bûndi qui signifient respectivement histoire, 
quelque chose et la notion de ce qui est couvert, voilé, tordu. Ils correspondent dans la 
langue française aux proverbes, aphorismes, adages et dictons. Ce sont des formules 
concises et condensées ayant pour base des constatations de la vie courante avec toujours 
un contenu normatif : enseignement moral, règle de comportement social et même des 
principes de vie spirituelle. Il est discret, possède de la sonorité; base de la culture des 
moosé et sa maîtrise est le critère d'une bonne éducation. Il faut ajouter que les yelbûndi  
sont des textes poétiques car ils sont choisis à cause de leurs sonorités et surtout des 
images qu'ils évoquent. 
Leur rapport avec les contes longs  (solem wogdo) c'est de participer aux 
commentaires dans les veillées et de servir d'illustration synthétique au conte en reliant 
certains aspects à la vie ordinaire. Un exemple de yelbündi suur suur n pit korgo : "c'est 
en mettant une sauterelle après l'autre que l'on finit par remplir la besace". En d'autres 
termes "petit à petit l'oiseau fait son nid". Compte tenu du fait que le yelbûndi recouvre 
un champ vaste en français : proverbes aphorismes, dictons, nous respecterons cette 
acception moaaga pour les proverbes quand bien même nous savons que la taxinomie 
occidentale française introduit une différence fondamentale entre ces genres. Ceci 
répondra à notre souci de montrer l'idée de cohérence de la taxinomie moaaga. 




Le zabyυυre  ou nom de guerre. 
 
Zab-yυυre est un syntagme nominal composé de zab radical de zabre qui signifie 
guerre, querelle, dispute, bataille et de yœœre, le nom individuel.  
Le zabyœœre est un autre genre littéraire qui est présent chez les moosé. Il signifie 
"nom de guerre" ou "nom devise" en français parce que dans le passé déclamé par le griot 
en temps de guerre pour galvaniser le courage et la bravoure des combattants et décupler 
ses forces. Il énonce de façon concise comme une sentence ou une maxime, un 
programme de vie, une conduite morale à observer en toute circonstance et plus 
précisément dans les moments de dure épreuve que traverse l'individu.  De même, il 
exprime parfois une vérité dont la rigueur implacable et déconcertante doit dissuader tout 
ennemi (avertissement, menace), d'où son aspect combatif. Chez les Moosé, les 
zabyœœre sont très en honneur, mais on ne retient généralement que ceux des nobles, des 
hommes célèbres ou riches et particulièrement des chefs.  
 Selon Yamba Tiendrebéogo, le lagl Naba, c'est un empereur mooaga qui imposa 
les zabyœœya. Cet empereur fut Naba warga (1666-1681, soit 15 ans de règne) 19è 
empereur des moose.  
Il faut ajouter que Naba warga était le fils aîné de Naba Oubri (1633-1659, soit 26 
ans de règne). Sa mère se nommait Tenkieta.( Y. Tiendrebeogo, 1964 : 25). Le souverain 
Naba Warga réorganisa toute la chefferie. Selon toujours Y. Tiendrebeogo, c'est lui qui 
obligea tous les chefs (Mogho) y compris à prendre trois devises et un nouveau nom 
(zab-yυυya, pl. de zab-yυυre) tiré de l'une des devises en accédant au pouvoir. La 
première devise doit être normalement un remerciement adressé à ceux qui ont permis 
l'accession à la chefferie. La seconde doit indiquer le programme d'action un nouveau 
chef et constitue souvent dans la pratique, un discret avertissement pour ses adversaires. 
La troisième devise doit illustrer le caractère ou l'un des traits de caractère du nouvel élu. 
Le futur chef sait que sa désignation est imminente lorsque des envoyés du collège 
électoral viennent, pendant la nuit. 
Les devises de Naba Warga furent : 
1. "Pîîg tðt warga wardeb na sãm b wãgse" qui signifie littéralement: "le 
roc n'admet pas le sarclage. Les sarcleurs y abîmeront leurs outils". Avertissement à ses 
ennemis (de l'échec de leurs actions). 
2. "Kυυm samde tõt diibo, dal f mênga " qui signifie littéralement : "il ne 
convient pas que tu prêtes à crédit à la mort. C'est ta propre vie qu'elle remettra en 
paiement". Autre avertissement à tous ceux qui songeaient à attenter contre sa vie. 
3. “Wãm pu-to nêda kê laghem peba la mi do fãsda”. Cette dernière 
devise signifie au propre: "Quand le mauvais singe entre dans le buisson de wedgha 
(landolphia senegalensis) il y cueille pêle-mêle les fruits verts et les fruits murs". Sa 
signification morale est qu'il ne sert à rien de satisfaire les méchants : ils abusent toujours 
des faveurs qui leurs sont accordées. 
 Par ailleurs, un grand nombre d'institutions sont liées au nom de Naba Warga c'est 
de lui que date la coutume quotidienne du faux départ du Mogho Naba pour La, si bien 
décrite par les anthropologues. Cette coutume se réunit de nos jours à la simple présence 
d'un cheval équipé dans la cour où s'effectue les sorties matinales de l'empereur. 
 Le règne de Naba Warga fut aussi une période de fixation des coutumes 
judiciaires. On fait remonter à cette époque nombre d'adages juridiques7. Comme celui-
ci: 
Zemba sã wêng guugu, naab n so. 
 
« Lorsque le litige entre particuliers est tel qu'il risque de provoquer l'échange de 
coup de massue, l'objet en revient au chef ». 
 Comme le notent si bien Robert Pageard et Yamba Tiendrebeogo, les conteurs 
moosé ont conservé de Naba Warga le souvenir d'un prince ami des intellectuels. Il 
aimait entendre dire les fables et les proverbes qui se généralisent à son époque.  
                                                
(7). Y. TIENDREBEOGO, op cit, p. 31 
 Les principaux descendants de Naba Warga sont les chefs de Kombissiri, de 
Kaboudo (cercle de Zorgho) de Ramongo (cercle de Koudougou) et de guipo (cercle de 
Téma). Il semble que Naba Warga ait beaucoup résidé à La Todin où le retenait sa 
"rumde" c'est à dire sa favorite. Il aurait eu à y combattre le Yako Naba, excédé par les 
exigences de cette femme, et aurait perdu dans cette guerre l'un de ses frères zibasgho. 
La différence essentielle entre le zabyυυre et le nom individuel réside dans le fait 
que le nom de guerre s'applique précisément à un individu et se comporte comme un nom 
individuel. En outre, il se caractérise par sa forme proverbiale et résulte du choix de 
l'individu alors que le nom individuel est donné à la naissance par un membre de la 
famille  sans le gré de l'individu. Le rapport dynamique qui lie le nom de guerre 
zabyυυré et le proverbe yelbûndi fonctionne de façon à ce que l'on puisse prendre la 
signification de l'autre vice versa à la faveur du contexte. 
Le zabyυυre apparaît souvent dans certains chants pour exalter la valeur d'un chef. 
Par exemple ãbga le nom de guerre du Lagl Naaba symbolise la panthère est exprimé 
dans l'énoncé suivant: « ãbga yera a gãnga, tì pidga baoda zerma » « La panthère 
a mis son boubou rayé et qui veut le lui ôter sera mise en pièces ». 
La coutume a étendu la pratique et finalement tout Moaaga a la faculté de 
prononcer publiquement les siennes toutefois après le kυυre (grandes funérailles) de son 
père. 
 Comme nous étudions le rôle du griot ou yœœmba dans la tradition moaaga, il 
ressort toute une symbolique liée à l'étude des yãmba ou griot. 
 Ce sont les yuumba qui sont généralement chargés de proclamer ces zabyυυya que 
ce soit ceux des chefs ou des individus ou encore des leurs. Les zabyυυya ont des 
formulations multiples et une allure sentencieuse à la manière de proverbes ou yelbûna. 
En tant que fidèle allié du chef ou Naaba, il ressort que les zabyυυya des Naab’yuumba 
comportent la mention d'un rapport à autrui, en l'occurrence le Naaba en faisant d'une 
subordination d'ordre hiérarchique ou d'une forme de dépendance. Dans ce sens, les 
personnes faibles du système manifestent leur « impotence vitale », réclament protection 
et aide matérielle, souhaitent établir des rapports confiants et empreints de familiarité 
avec les plus forts dont ils sollicitent la générosité8. 
 C'est ainsi que les devises des chefs des musiciens renvoient-elles à divers 
niveaux de significations psychologiques et sociales, en élaborant des couples de termes 
contrastés. Parmi ces couples retenons les oppositions binaires suivantes relevées à partir 
de corpus des devises de P. Arozarena : faible/fort, vieux/jeune, petit/grand, peu 
élevé/élevé, destinataire/donateur. 
 Il y a aussi une deuxième série de devises qui présentent de traits positifs de 
Naab’yuumba personnes protégées par Dieu, susceptibles de menacer le NAABA 
invincible opiniâtreté de la troupe du Ben’naaba. 
 Voici à titre d'exemple les thèmes combinés qui révèlent la psychologie du 
Ben’naaba (chef tambourinaire) : 
- rapport inférieur/supérieur 
- demande de protection, dépendance 
- avertissement à d'éventuels adversaires 
- programme du chef des musiciens 
                                                
(8). P. Arorena, op cit, p. 320 
- trait de caractère (9). 
A la suite du zabyuure, il faut ajouter le solem kueega qui apparaît comme un genre 
non narratif.  
Le solem kυυga (sg) solem kυυse (pl) ou devinettes. 
Solem kυυse est un syntagme qualificatif composé de solem, radical de solemde 
(soalma pluriel) et kυυse (pluriel de kυυga). Solemde est un constituant nominal formé 
d'un radical solem et d'un suffixe de classe de au singulier, a au pluriel. Il correspond au 
conte en français. Selon une étude de Prosper Kompaoré il apparaît que le conte court est 
dans son principe, un ensemble de deux vers énoncés par deux locuteurs (P. Kompaoré, 
1977 : 178). Le premier vers pose une énigme de contes courts. Le second énoncé 
apporte la solution de l'énigme. Il existe deux formes de devinettes qui utilisent la  même 
technique question-réponse.  
Exemple : première forme. 
- question : m ãdg liuu : mon étoile qui apparaît ? 
- réponse: nifeowo gããd sìì : espèce de borgne, couche-toi  
o tranquillement 
Deuxième forme : 
- question : boên  be n sêgn fuug n ta raagê n sêk n bas zaala ? 
/quoi/exister/porter/pagne/arriver/marché/déshabiller/ et/laisser/nu/.  
 qu'est ce qui existe, qui porte un pagne et se dénude une fois arrivé au  
 marché ? 
- réponse : gãoré : le beignet (dont on enlève l'enveloppe de feuilles  avant 
de le vendre). 
 
Nous pouvons noter que la première forme joue sur les tons (que nous ne pouvons 
noter pour des raisons de saisie) du dernier terme qui clôt la question et la réponse. Selon 
Oger Kaboré on peut parler de rimes tonales. Par exemple si le ton du dernier vers de la 
question est haut, il en sera de même pour le dernier vers de la réponse. C'est la forme qui 
privilégie le burlesque, les insultes eschatologiques, obscènes, mais s'intéresse aux 
aphorismes, éloges bénédictions et simples jeux de mots. Alors que la deuxième forme 
s'attache aux rapprochements symboliques ou analogiques entre deux éléments 
apparemment contradictoires ou incompatibles. On rencontre les thèmes de la 
providence, la générosité, l'amitié, les problèmes familiaux, le respect des anciens et des 
leçons d'humanisme et de sagesse. 
 
Les Formes narratives. 
 
Le solem wokko (sg) wogdo (pl) ou contes longs. 
 
Solem-wogdo est un syntagme qualificatif de même type que solem kυυse. Solem 
wogdo signifient littéralement « contes longs ». Les solem wogdo sont des récits 
romanesques des légendes cosmogoniques éthiques et sociales, des fables, des 
chantefables. Ce sont des récits imaginaires dont le but est distractif. Généralement les 
personnages mis en scène sont  M'ba soamba le lièvre, M'ba katre l'hyène, M'ba kuri 
la tortue, M'ba kaoongo la pintade, M'ba Bonyêêga ou M'ba wéoog Naba le lion, 
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M'ba wobgo l'éléphant...  M'ba soamba Le lièvre joue généralement des mauvais tours 
à M'ba katre l'hyène. Les solem wogdo déclenchent le rire cathartique. En outre des 
enseignements vitaux y sont véhiculés, la morale, la philosophie et la vision du monde de 
la société des moosé. La fonction didactique de ce genre narratif est aussi incontestable. 
Les fonctions culturelles du conte sont importantes car elles permettent à la société 
moaaga de perpétuer ses traditions. Ainsi, la formule d'ouverture ed tão soalma veut 
dire littéralement « décocher » un conte, elle renvoit à l'image d'une entreprise de combat 
à travers le radical tã du mot tãppo qui désigne l'arme de guerre (lances).  
Il faut ajouter que le solem wokko n'est pas le seul genre narratif, nous avons 
aussi le Kibare ou nouvelle. 
 
Le kibare (sg) kibeya (pl) ou nouvelles 
 
Le kibare qui est un mot d'origine arabe désigne le « récit grave », par opposition 
aux fables, genre de conte très énigmatique qui pose des questions importantes, suscitant 
la réflexion, l'analyse et la méditation pour en tirer des leçons de sagesse. C'est le type de 
récit que les adultes et particulièrement les vieux affectionnent. Le kibare est aux adultes 
ce que le solem kυυga (sg) est aux petits enfants. Le kibare est en général raffiné et 
empreint d'un certain réalisme qui le rapproche de la réalité sociale. Il développe une 
haute philosophie de l'existence humaine. Le kibare se présente sous deux pôles: la 
fiction et la réalité. 
Les kibeya connaissent deux types de condition de production : les conditions 
spontanées et les conditions contingentes. Le kibare peut se proférer le jour comme la 
nuit pendant une veillée. Les contes du lagl Naba appartiennent à ce genre (Y. 
Tiendrebeogo, 1963). Pierre Arozarena précise dans l'avant-propos de l'ouvrage de 
Robert Pageard : « Enfin, il convient de signaler que le genre de prédilection du larhallé 
Naba est le conte grave. Bien souvent, il s'attache à montrer telle signification ou telle 
vérité morale contenue dans le récit »10.  
Interrelations yelbûndi (proverbe) et solemde (conte). 
Il existe une très grande proximité entre les genres oraux moosé comme nous le 
voyons dans la littérature orale africaine en général. Ainsi les genres s'interpénètrent et il 
n' y a pas de frontières délimitées entre les genres. C'est le cas du yelbûndi ou proverbe et 
le solemde ou conte. A ce titre, p. Arozarena note :  
La réversibilité (expression de R. Colin) du proverbe yelbûndi et du conte solemde respectivement 
forme et structure complexe d'un même message, se rencontre ici comme ailleurs. Souvent le 
proverbe ne peut parfaitement se concevoir que par la connaissance du conte tandis que ce dernier se 
trouve en quelque sorte condensé dans la formulation lapidaire et énigmatique du yelle-bûndi 11. 
 La maîtrise des genres oraux moosé nécessite une vaste culture, à cela s'ajoute 
une grande qualité de la langue et le souci de plaire au public. Il convient d'ajouter que le 
Yiilè est un genre narratif qui côtoie les autres genres narratifs. 
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Yillè, (pl. Yillà): chant, chanson. 
Du point de vue étymologique, sa définition n'est pas aisée, il désigne aussi la 
corne d'un animal. Quant on sait que chez les moosé, les cornes du boeuf ou de certains 
animaux sauvages sont transformées facilement en instruments musicaux à vent qui 
accompagnent des chants ou transmettent des messages comme le faisaient les chasseurs 
autrefois. La force de la chanson comme véritable arme de défense tend à faire la 
comparaison suivante : la corne est pour l'animal ce que la chanson est pour l'homme (O. 
Kaboré, 1992 : 82).   
En outre, il existe d'autres genres littéraires narratifs non moins importants comme 
le kaseto (témoignage) terme d'origine songhaï, et des genres non narratifs comme le 
puusem remerciements acte de grâce, souhait de bienvenue, le kããbgo et pulengo 
promesses souhaits bénédictions ou malédictions. 
   
Les rapports entre le verbe ou parole et le corps. 
 
 Selon Oger Kaboré : 
Pour les moose, neda (au sens vir latin) est un élément composé d'éléments 
matériels palpables (le corps est appréhendé sur les plans physique et 
métaphysique, siège des points vitaux de l'être humain, il est en relation étroite 
avec les forces cosmiques dans lesquelles il baigne (1985 : 428).  
 
Pour Badini, les moose pensent que la parole participe de la nature ontologique de 
l'être, Neda bè gomde, disent-il. Ne pas parler, c'est ne pas être !(1990 : 658). 
 le Gomde produit la pensée (Tagsego). Le Gomde appartient à la catégorie de 
ceux qui ont la bouche (sê tar noorè) par opposition à ceux qui n'ont pas la bouche (bõ-
mugdu) (pl),  b- mukku (sg). 
 Cinq organes sont à l'origine de la formation de la parole chez les moose : le 
coeur (sûûri), la bile (yam), le foie (sãore), le cerveau (zu-kalenk-to) et la bouche 
(noorè). 
 Le coeur sûûri (sg.), sûya (pl.) est considéré comme le moteur du corps, siège de 
la parole, il donne l'impulsion. Ainsi lorsqu'un homme ne parvient pas à parler, lorsqu'il 
est "bloqué", c'est qu'il réfréné par son coeur. C'est le premier lieu de fixation de la parole 
qui est intérieure, et ensuite propulsée vers le foie et la bile pour une mise en forme. C'est 
le coeur qui détermine en premier chef l'émission de la parole. Le deuxième organe, siège 
de la parole est le foie. 
 Le foie (sãore) (sg.), sãowa (pl.) apparaît comme l'organe mère jouant un rôle 
capital dans la formation de la parole, car il est considéré comme le siège de la 
connaissance et de la sagesse. Ce n'est pas pour rien lors du partage de la viande c'est ce 
morceau (avec le cou) qui revient aux aînés, ces derniers étant les protecteurs des enfants. 
Le cou est le symbole du poids des responsabilités. La vésicule biliaire ou intelligence 
(Yam) est le troisième organe par lequel la parole gravite 
 Yam, c'est le même mot qui désigne l'intelligence en moore. Après avoir suivi le 
foie qui contribue au choix des mots, des idées et de la construction des phrases, la parole 
s'achemine vers le (Yam) ou vésicule biliaire qui est la base de la réflexion. 
 Vient ensuite le quatrième organe, le cerveau ou zu-kalenk-to à travers lequel 
gravite la parole. 
 Il aide à apprécier les situations avant l'action. C'est le siège de la raison et du 
contrôle de la décision. C'est le lieu de décision ou le sur -moi, parce que la censure 
sociale intervient pour réguler son émission.  
Enfin, le dernier siège de la parole est la bouche (noorè). C'est le lieu où on doit 
discipliner la parole, l'habiller, car il y a des conséquences irrémédiables comme le dit le 
proverbe moaaga : "la parole est comme de l'eau, si elle se verse , on ne peut plus la 
ramasser". D'où une grande prudence pour la bouche. La parole se matérialise à travers 
les poumons ou Fulfuudu. Quatre éléments fondamentaux sont indispensables à 
l'émission d'une bonne parole : l'air, la terre, l'eau et le feu. L'huile est aussi indispensable 
pour une bonne parole sans huile, il manque d'impact sur l'interlocuteur comme chez les 
Bambara. Chez les moose ceci est vrai à travers cet aphorisme : "goam gomna ne pagdo, 
sª mi a wegse; Les paroles se parlent avec des coques celui qui connaît les 
décortique".Outre les sièges corporels qui abritent la germination de la parole, nous 
pouvons noter une nomenclature de paroles. 
 
Les catégories de la parole.  
 
 Par ailleurs, on distingue les catégories de paroles suivantes : 
- Gom lika : les paroles trompeuses à double sens 
- Gom viuugo : la parole inutile 
- Gom weese : les mauvaises paroles 
- Gom yoodo : les paroles inconvenantes 
 Nous pouvons aussi noter des types de paroles comme le sõasga (causerie), le 
kaseto (message, témoignage mot d'origine sonrhaï). 
 Après un examen des sièges corporels du Gomde, il convient de voir les 
détenteurs de cette parole traditionnelle. 
 
Les détenteurs de la parole traditionnelle 
 
 En premier chef, nous avons le personnage-musicien, le Bêndre qui désigne à la 
fois l'instrument et le personnage; Bêndre (sg.), Bênda (pl.) désigne en fait le tambour 
gourde ou tambour-calebasse, instrument de musique dont jouent les Yuumba (pl.). Ce 
sont les spécialistes du verbe qui détiennent le pouvoir de la parole et du savoir de 
l'histoire du pays ainsi que tous les événements généalogie de la dynastie comme des 
grandes familles aristocratiques. Il jouit de l'aptitude à actualiser le passé. C'est le Bênd-
Naba, chef des tambourinaires qui commande les joueurs de Bênda. Nous avons à côté 
du Bêndre, d'autres instruments de musique : le Lunga (tambour d'aisselle), le 
gãgãoogo (tambour cylindrique), le ruudga (vièle monocorde), le baorgo (trompette à 
corne), le wiiga (flûte), le koênde (luth à trois cordes) etc... pour ne citer que ceux-là. 
 
Conclusion 
Cet article avait pour but de donner un aperçu sur la littérature orale burkinabè 
notamment moaaga. Il s'agissait de donner à connaître les principes qui fondent les 
genres oraux ainsi que les éléments culturels qui bâtissent l'architecture de la culture 
verbale des moose. 
Il faut dire que cette abondante littérature orale est le socle de la transmission des 
savoirs traditionnels qui se perpétuent de génération et génération. Nous pensons que la 
première démarche d'un chercheur en littérature orale et en linguistique est de recenser 
les différents genres littéraires présents dans la culture; ce qui permet de recueillir le 
corpus oral en fonction des genres et de procéder à une analyse plus ordonnée. Nous 
pensons que cet article avait pour tâche de contribuer à enrichir les catégorisations dans 
l'étude des littératures orales africaines. 
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